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Resumo
O texto tem como objetivo discutir as representações míticas 
da cultura guarani mbya como referenciais de uma educação 
tradicional. Refere-se aos contextos míticos como instrumentos 
para ordenar o conhecimento e a aprendizagem dos indígenas 
no universo simbólico tradicional. O tempo cíclico, caracte-
rístico da cultura mítica, exprime acontecimentos e rituais que 
mantêm os sujeitos coesos e comprometidos com a vida social 
em suas várias dimensões de compreensão.
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Abstract
The aim of  this text is to discuss the mythical representations 
of  the guarani mbya culture as the references of  a traditional 
education. It refers to the mythical contexts as tools to ordain 
the Indians’ knowledge and learning in the traditional symbolic 
universe. The cyclical time, which characterizes the mythical 
culture, expresses events and rituals that hold the subjects 
together and committed to the social life in its several dimen-
sions of  understanding.
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Representaciones míticas guarani mbya: la 
palabra como fundamento de la educación
Resumen
El texto tiene como objetivo discutir las representaciones míti-
cas de la cultura guarani mbya como puntos de referencia para 
una educación tradicional. Se refiere a los contextos míticos 
como instrumentos para ordenar el conocimiento indígena y 
el aprendizaje en el universo simbólico tradicional. El tiempo 
cíclico, característico de la cultura mítica, expresa eventos y ri-
tuales que mantienen los sujetos en cohesión y comprometidos 
con la vida social en sus diversas dimensiones de comprensión. 
Palabras clave: Guarani mbya – educación tradicional – mito 
– palabras míticas – aprendizaje mítico. 
Nhande rekorã ijypy, o antigo modo de ser guarani mbya, 
retrata um conjunto de conhecimentos que vêm sendo transmi-
tidos oralmente pelas populações indígenas desta etnia, em seus 
locais de alojamento, designados tekoa (literalmente, o local dos 
costumes). Compreende um conjunto de mitos que dão sentido 
à existência e às experiências humanas. Seus valores educativos 
são ordenados como representações que conduzem às aprendi-
zagens culturais.
As coletividades indígenas guarani mbya expandem-se pelo 
Sudeste, Sul e Centro-Oeste do Brasil, Paraguai, Uruguai e Ar-
gentina. No Estado de São Paulo vigoram 19 aldeias com uma 
população de aproximadamente 2.500/3.000 indígenas.
Os mbya são reconhecidos por seu caráter de radicalismo ao 
conduzir o modo de ser, o nhandereko. Expressam este desempe-
nho diante dos membros de outros dialetos guarani, da família tupi-
guarani: os nhandeva e os kayova. Estes são por eles reconhecidos 
como mais influenciados pelo branco, designado juruá1.
Sabendo-se que entre eles, como assinalou Schaden (1974), 
o mito é vivido com realismo, questiona-se como se inicia uma 
educação tradicional que ganha distinção perante as políticas 
públicas que se originaram no meio indígena! Entre as inicia-
1 O termo juruá é empregado pelos mbya para designar o branco, não indígena. Ele 
sintetiza uma política cultural com relação ao civilizado. Literalmente a palavra deriva 
de juru: boca, a: indicativo de lugar (DOOLEY, 1982, p. 81).
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tivas ligadas à saúde, moradia, saneamento e educação, esta 
última é responsável por um maior impacto e envolvimento 
na realidade pesquisada.
Uma dimensão histórica das políticas educacionais registra, 
a partir dos artigos 210, 215 e 235 da Constituição de 1988, um 
novo modelo político de educação, fundamentado na autonomia 
dos povos indígenas, garantindo suas tradições e uso da língua 
materna. Em 1991, o Ministério de Educação passou a reger a 
educação indígena, com a Lei de Diretrizes e Bases da Educação 
Nacional (1996), cujos artigos 78 e 79 garantem a gestão e oferta 
da educação escolar bilíngue e intercultural. Três anos após, sur-
giram as Diretrizes Curriculares Nacionais da Educação Escolar 
Indígena, aprovadas pela UNE. Desde o início deste século, 
observa-se um gerenciamento estadual e municipal das escolas 
indígenas, de sua inserção nas aldeias e a definição profissional 
do professor indígena.
Desta forma, a educação escolar indígena passou a configu-
rar um quadro próprio de situações e influências, dando origem 
a uma nova paisagem das influências civilizatórias. O contexto 
mítico, expressivo da oralidade, torna-se visível em uma lingua-
gem de letramento.
O desafio que os novos valores passam a representar para 
o empenho dos mbya, comprometidos com as práticas nhande 
rekorã ijypy, é o tema central deste texto. Os autores procuram 
dialogar sobre o contexto educativo das tradições míticas ante a 
natureza científica dos conhecimentos escolares fundamentados 
na tradição do iluminismo.
Segundo Bartomeu Melià, a grande diferença entre as socie-
dades denominadas “primitivas” e as ditas modernas está no fato 
de as primeiras terem se educado via mito, enquanto as segundas 
orientam-se por conhecimentos ditos científicos e supostamente 
mais lógicos do que os ensinamentos do mito: “La substitución 
sistemática que se ha practicado en ciertas culturas del mito por 
el logos ha configurado profundamente los instrumentos y los 
recursos pedagógicos” (MELIà, 1997, p. 29).
Sem esquecermos o fascínio com que a ciência quer ser 
convincente, a escola ocidental tem como premissa o logos em 
oposição ao mito.
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Uma conscientização dos profissionais indígenas sobre o 
valor educativo do mito e sua revalorização no contexto escolar 
tem tentado uma aproximação entre mito e educação escolar. 
A dualidade entre o logos e o mito torna-se central no encami-
nhamento desta discussão.
Uma pedagogia universal, no entender do autor citado, 
poderia ser construída com recursos míticos:
La mitología es ante todo una forma de comunicación verbal, 
en la cual la voz y el gesto son significantes decisivos para el 
sentido. La oralidad del mito no es la simple consecuencia de que 
aquella sociedad que lo cuenta todavía no tiene escritura, sino la 
opción por un medio concreto de expresión y de conocimiento. 
Es cierto que los mitos pueden ser comunicados por escrito – y 
nosotros nos hemos atrevido a ello en estas mismas páginas –, 
pero hay que ser conscientes que ello supone una reducción. El 
diálogo inmediato a que el mito invita difícilmente lo favorece 
la escritura. Es por ello que nos pueblos que pierden las ganas 
de hablar cara a cara difícilmente pueden seguir contándose 
mitos. Los llamados mitos de la sociedad moderna en realidad 
son monólogos, y por tanto no son mitos. La oralidad es en sí 
educativa, y todavía no ha sido suplida satisfactoriamente por 
ningún otro medio expresivo. Creo que el educador lo debe tener 
muy presente. (MELIà, 1997, p. 33).
Tendo como foco central a problemática de pensar a edu-
cação escolar indígena fundamentada no pensamento científico 
ocidental, e ainda em saberes ditos e concebidos como os úni-
cos verdadeiros e sua distância dos saberes baseados no mito e 
na oralidade, os autores descrevem os conhecimentos mbya e 
refletem sobre suas concepções míticas. 
Compreende-se que o mito ensina e explica, o que é 
também um elemento de educação e compõe uma pedagogia 
indígena. O mito não é só uma lembrança que não existe mais, 
e, sim, uma realidade que se vive, um pensamento contemporâ-
neo que se encontra vivo e ativo. Por isso o mito é educativo. 
Litaiff  explicita:
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As normas de conduta previstas nos mitos podem orientar prá-
ticas, de forma indireta e, dependendo do contexto, de forma 
direta. Como exemplo, em suas jornadas cotidianas, os mbya 
adultos estão, quase sempre, acompanhados por jovens e crian-
ças que observam suas atividades, aprendendo técnicas e outras 
práticas, através da imitação, de forma similar a um dos episódios 
do Mito dos Irmãos, onde Kuaray, o irmão mais velho, ensina 
a Jacy, o irmão caçula, técnicas como a de caça e da coleta. (LI-
TAIFF, 2004, p. 24).
Fundamentos simbólicos da concepção mítica 
e da educação
Os estudos sobre os mitos guaranis, conforme Litaiff  (2004, 
p. 23), abrangem: (1) os considerados “sagrados”, que tratam 
da criação da Terra Sagrada, a Primeira Terra designada Yvy 
Tenonde e do “Espírito Humano”, Ne’eng; (2) os considerados 
“não sagrados”, que se dividem em dois tipos: a) a criação da 
Terra Nova, Yvy Pyau, ou “Segunda Terra”, a terra atual; com-
preende o “mito dos gêmeos” ou “ciclo dos irmãos”; b) relatos 
históricos sobre os “eventos recentes”. Estes últimos abrangem 
narrativas ligadas à história escrita, cronológica (conquista da 
América, Guerra do Paraguai, deslocamentos).
Salienta-se também a presença dos discursos orais de-
nominados mongeta, cuja tradução é aconselhar, admoestar 
(DOOLEY, 1982, p. 117); tomam a forma de nhemongeta: 
aconselharem-se (Ibid.). Nesta dimensão, em todas as aldeias 
ocorrem discursos e reuniões prolongados, realizados com fre-
quência, com a finalidade de controlar (-nhemonde, [Ibid., p. 
237]) a coletividade no exercício do nhandereko.
Nas falas de vários pesquisadores pode-se observar que os 
mbya, e também outros guaranis, são pouco inclinados a tecer 
relatos míticos (VIVEIROS DE CASTRO, 1987). Envolvem-
se mais com o empenho e conduta dos heróis míticos e como 
prescrever as ações humanas (Ibid.).
O discurso mítico sobre o ciclo dos irmãos, as aventuras 
de Kuaray (sol) e Jacy (lua), que auxiliam seu pai Nhanderu 
Tenondeguá na criação de Yvy Pyau (Terra Nova), apresenta 
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várias versões; trata-se da narrativa mais frequente e de maior 
importância. A generalidade com que este mito se expande entre 
os povos tupis permite compreender como um mito civilizador 
é sempre uma referência para explicar e justificar alguma atitude, 
alguma coisa ou algum costume: 
O mito dos gêmeos preenche princípios de ordem metafísica, 
cósmica e de organização social que se expandiram há dois ou 
mais milênios, muito antes das ramificações dos subgrupos Tupi-
Guarani […] Comum a todos os guaranis da costa atlântica até 
a cordilheira boliviana […] a estrutura e o idioma simbólico do 
mito são muito arcaicos e certamente pré-históricos. (MELIà, 
1989. p. 329). 
Conforme Laraia (1986, p. 253-4), os itens mais divulgados 
desse mito são (1) o nascimento dos gêmeos e (b) a morte da 
mulher de Mahira (pai e mãe dos gêmeos), assassinada pelas 
onças, e a vingança de seus filhos.
Conforme este mito é conhecido e mencionado entre os índios 
estudados por estes autores e por outros, são ainda enfatizados:
a tentativa de reconstrução da mãe por Kuaray (Sol) e • 
sua transformação em paca (jaexa);
o plano do assassinato das onças e a onça prenhe que • 
se salvou por descuido da Lua (Jaxy) e procriou no 
mundo;
as aventuras da Lua ligadas ao exercício da caça, ao uso • 
do arco e flecha e à origem da pesca;
a morte da Lua por um pescador (Anhã em vários re-• 
latos, Xarĩa em Cadogan [1959]) e seu ressuscitamento 
pelo Sol;
a origem da morte da alma (mbogua) pela filha que • 
olhou para o pai dos Tupã, Rekoe, herói divinizado, 
agente de destruição.
Aos relatos integram-se danças, orações e hinos sagrados, 
bem como várias metamorfoses por desobediência (em tatu, 
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tamanduá, urubu). No final do mito, Sol e Lua são encantados 
e trasladados às regiões celestiais. Sol aloja-se no amba superior, 
ara ovy (região azul), e Lua, no ara xiĩ (nuvens brancas).
Os temas-chave inseridos na cultura são destacados: as di-
vindades, as duas terras e sua destruição, a cosmografia ligada ao 
litoral como locus simbólico da passagem para a terra-sem-males, 
a condição de aperfeiçoamento, força que acompanha os homens 
em suas diversas evoluções e especializações de cunho religioso.
Sobre o valor intrínseco do mito na existência afirma Melià:
El mito no es memoria, es experiencia contemporánea. Y se vive 
como tal. Por esta razón la narración misma del mito general-
mente se da en contextos de acciones rituales en los que palabra 
no sólo se dice, sino que ce hace. (MELIà, 1997, p. 29).
Chamorro avalia:
Essa palavra exemplar se manifesta, segundo vários autores, no 
mito, considerado a experiência mais direta, autêntica, imediata 
e originária da realidade (ELIADE, 1972; HEIDEGGER, 1960; 
RICOUER, 1975, 1978). Entre os guarani, o mito aparece em 
rezas, hinos e relatos, aprendidos de líderes religiosos que no 
passado podem ter participado mística e excepcionalmente da 
palavra, de um ato de contemplação (hechakára). Contudo, 
esse ato de contemplação jamais pode suplantar a excelência 
da palavra entre os guarani. Parafraseando Heidegger, pode-se 
dizer que a contemplação – enquanto palavra mostrada, presen-
ciada, substantiva – (Zeige) é um estar a caminho (Unterwegs) 
para a linguagem (Sprache). Depois de contemplar o grande 
Falar (Sagen original), anterior à fala dos mortais, o imperativo 
é dizer (sagen), pois no dizer original é que surgem todos os 
outros dizeres e em todos eles há sempre um ato passivo, um 
“deixar-se mostrar” que precede o dizer e o mostrar humanos 
(HEIDEGGER, 1960). É certo que só falar humano não seria 
possível extrair estas verdades. Elas procedem do fundamento da 
linguagem humana: substância da divindade, porção da sabedoria 
criadora (CADOGAN, 1959, p. 19). Palavra: a justa medida para 
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os mortais e os imortais (H. CLASTRES, 1978, p. 88-9). Ayvu: 
substância simultânea do divino e do humano. E por poderem 
apenas viver conforme sua própria substância, os seres humanos 
não têm outra alternativa do que conformar-se incessantemente 
à relação original que os sujeita à divindade (CLASTRES, 1990, 
p. 27). (CHAMORRO, 1998, p. 51).
A mitologia cria raízes no mundo cotidiano ao abranger os 
temas míticos. E Melià prossegue:
Pero, de qué hablan los mitos? Pues de todo. Nada humano es 
ajeno. La naturaleza misma está humanizada: sol y luna, estrellas, 
nubes y vientos, fríos y calores, sequías y diluvios. Por el mito 
pasa la historia entera de la humanidad, desde sus necesidades 
más materiales, como pueden ser el comer y el descomer, el 
caminar o el dormir, hasta las relaciones místicas con los de 
Arriba, pasando por la organización social y política, las reglas de 
parentesco, las técnicas de producción o el sistema económico, sin 
descuidar los adornos del cuerpo, las maneras del amor, el arte de 
la danza y los recursos de la poética. (MELIà, 1997, p. 30).
As crenças e atitudes de como seguir os heróis, entregar-se 
ao sobrenatural, esperar a conquista divina, os encontros ligados 
a práticas espirituais e revelações catalisam os exercícios míticos. 
Retratam-se práticas no cotidiano, nos encontros noturnos na 
opy, casa de rezas.
Nas palavras de um mbya: 
é assim que Deus fez, então nós não podemos desobedecer. 
Assim, a criança, o jovem, sempre repete e nunca esquece… O 
índio não tem papel para escrever como os juruá; então, se não 
contamos o nhande rekoram idjypy aos mais novos, eles vão 
esquecer tudo e crescer sem saber nhandereko. O primeiro a 
fazer as coisas certas foi Kuaray, e depois ele ensinou para nós. 
Então, temos sempre que seguir, ele é nosso pai. […] Os mitos 
orientam os limites morais e significativos da cultura. A partir 
de seus mitos, os mbya controlam a permeabilidade de suas 
a128 Ed u c a ç ã o & LinguagEm • v. 14 • n. 23/24  • 120-145, jan.-dEz. 2011iSSn imprESSo:1415-9902 • iSSn ELEtrônico: 2176-1043
fronteiras étnicas, estabelecendo distâncias entre seus tekoa e a 
sociedade envolvente; entre teko katu, “bons hábitos guarani”, 
e o teko achy, “maus hábitos”, frutos do violento processo 
“civilizatório” imposto pelo Ocidente. Os guaranis se adaptam, 
transformando, entretanto, somente aqueles aspectos de sua 
cultura por eles considerados como sendo menos importantes; 
mantendo, porém, suas principais características (língua, religião 
etc.), logicamente, com as devidas alterações impostas pela ação 
do tempo e do contexto. (LITAIFF, 2004, p. 25, 28).
Princípios de reciprocidade entre natureza e 
cultura, animalidade e humanidade. A visão 
cósmica da natureza
O encaminhamento educativo do mito torna-se compro-
metido com o sentido coletivo com que a conduta humana está 
estruturada e à qual se ordena em um contexto ético regido 
pelos princípios coletivos da vida comunitária.
A visão cósmica que se impõe sobre a natureza como um 
todo denomina-se opa mba’ete (todas as coisas do mundo), a’e 
javi (todos em sua totalidade), a’e javi ve: (todos sem exceção). 
O equilíbrio da terra supõe uma dimensão cosmológica que se 
unifica sob o controle das divindades.
No centro do céu Nhanderu Tenondegua é considerado 
nosso primeiro e verdadeiro pai, sendo também uma con-
cepção de Deus supremo. Jakaira, entidade representativa da 
neblina (tatachina), situa-se ao lado de Nhanderu. Kuaray, o 
Sol, circula em torno da Terra, sendo filho do Deus Supremo. 
A oeste destaca-se Tupã, entidade associada ao trovão e às 
águas. Karai fica a leste e é uma divindade associada ao fogo. 
Destacam-se os heróis míticos situados em seguida aos deuses 
e que são considerados “verdadeiros pais e verdadeiras mães” 
das almas-palavras; eles enviam os nomes aos xamãs, que os 
transmitem aos novos seres humanos, no ritual do batismo 
(nhemongarai, yy karai).
Dotados de alma-palavra, os mbya seguem como viventes 
no mundo atual. Vários estudos registram a dinâmica de imper-
feição, fraqueza que acompanha “os dias de hoje”. A distinção 
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entre era antiga, ymaguare, e era atual, designada era teko axy, 
era da imperfeição, reflete o peso das influências civilizatórias.
Conforme Clastres (1978), entre o polo representado pelo 
teko axy (modo imperfeito de ser) e yvy mara e’ ỹ (terra-sem-
males), o pensamento guarani caracteriza-se por uma dupla 
natureza na qual a alma-palavra e a alma-animal ganham ex-
pressão de oposição.
Define-se um meio de compreensão da natureza mediante 
as oposições: “palavra/natureza animal”; “osso/carne e sangue”; 
“alimentação vegetal/alimentação de carne”. A alma-palavra é 
ligada ao esqueleto, enquanto a alma-animal impregna o sangue 
e a carne. É por isso que se alimentar de carne crua indica o 
processo de domínio da animalidade no indivíduo guarani, que 
fatalmente se transforma em onça ou em outros animais. Esta 
transformação ocorre em virtude de um princípio, se assim se 
pode dizer, ao qual os guaranis denominam tupichua, que pode 
se encarnar na carne e sangue dos humanos, transformando-os 
em animais ou matando-os (CLASTRES, 1978, p. 93, 94).
Tupichua, a transformação em Jaguar, é portanto o castigo de 
quem não sabe se conduzir como eleito, isto é, segundo as nor-
mas culturais. O que traduz a equivalência entre “carne consumida 
crua”/“carne consumida cozida na floresta”: é o jaguar que come 
carne crua e não o homem, mas assar sua caça na floresta é outra 
maneira de consumi-la segundo a natureza, pois é querer comê-la 
sozinho, é recusar a divisão que precede a tarefa de cozinhá-la 
nos fogos da aldeia. É, portanto, um comportamento não hu-
mano, que como tal é castigado pela metempsicose. Quem deixa 
triunfar em si o teko achy kue em detrimento do ñe’ë, a natureza 
animal em prejuízo da alma-palavra divina, deixa-se apanhar na 
cilada das aparências: ceder à sedução enganadora da mulher-
jaguar – do tupichua – é confundir a beleza com o que é apenas 
uma sua imitação bufa (sentido forte de mba’emeguä), tomar as 
manchas do animal por um ornamento, confundir a natureza e 
o sobrenatural. (CLASTRES, 1978, p. 94).
Assim, não dividir a carne é uma conduta não humana, pois 
não respeita dois princípios da religião guarani: mborayu (senso 
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de reciprocidade); e mbaraete (a força espiritual). Comer carne 
crua torna-se um contágio com a natureza e indica uma passagem 
para a animalidade2. Os comportamentos prescritos e idealizados 
no nhandereko impedem a regressão na via animalidade.
Clastres elucida que a crença na ressurreição por meio dos 
ossos também ordena a concepção de eternidade:
Montoya, porém, por consagrar sua vida inteira à conversão dos 
guaranis, descobrira entre eles um fato revelador de uma tradição 
religiosa original: o culto voltado aos ossos dos grandes xamãs. A 
certa distância de uma redução recém-fundada e onde a catequese 
enfrentava grandes dificuldades, Montoya descobriu, isolados em 
plena floresta, espécies de templos em que eram conservados, 
dentro de redes enfeitadas com penas, esqueletos engalanados. 
Cestas suspensas nas paredes do templo continham alimentos 
como oferenda. O padre procedeu imediatamente a um inquérito, 
averiguando então que os esqueletos pertenciam a xamãs recém-
falecidos, que numerosos índios veneravam em segredo e que os 
xamãs vinham a esse lugar para comunicar-se com seus espíritos 
e revelar suas predições. (CLASTRES, 1978, p. 19-20).
No que se refere aos cultos aos ossos, duas coisas são 
importantes: primeiro, o fato de esses cultos estarem isolados 
do olhar ocidental; os índios ocultavam a prática do culto dos 
olhares dos viajantes europeus; e segundo, a existência dos tem-
plos indicaria a presença de um elemento estranho que pode ter 
sido influência dos cristãos e de suas igrejas:
a ideia de construir templos talvez tenha sido sugerida aos índios 
pelas práticas cristãs; o templo seria um adaptação das igrejas. 
Explica-se melhor, assim, que tal inovação só tenha ocorrido 
2 Em O cru e o cozido, Lévi-Strauss mostra que se num primeiro momento o jaguar 
(onça) possuía o fogo e comia carne assada, em outro ele abandona esta prática e 
começa a comer carne crua, e desta forma tende para a natureza. Assim, o ato de 
comer carne crua indica uma passagem para o mundo da natureza, demonstrando 
uma “oposição” entre natureza e cultura, que permite a fluidez de seres humanos 
e não humanos, pois, se num primeiro momento o jaguar comia a carne assada 
(cultura), em outro o humano come carne crua (natureza).
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num ponto isolado. […] há pelo menos uma coisa que podemos 
considerar como certa: o culto, enquanto tal, não podia resultar 
de nenhuma influência externa e, se um elemento estranho – o 
templo – pôde introduzir-se, foi necessária antes a existência 
de um conjunto em que ele pudesse encontrar lugar. O culto 
dos ossos, em todo caso, perdurou: nós o veremos – embora de 
forma modificada – até mesmo entre os guaranis de nossos dias. 
(CLASTRES, 1978, p. 21).
Hélène Clastres lembra que 
Outrora, os mbyas sempre conservavam os ossos dos mortos du-
rante bastante tempo. O cadáver, colocado num cesto de bambu, 
era enterrado até a decomposição da carne; depois, era exumado 
para se recolherem os ossos, que eram lavados com esmero e 
conservados num recipiente de cedro. Conservar os ossos dos 
mortos não era apenas um gesto de piedade, um meio para que 
os vivos obtivessem a perfeição: também havia a esperança de 
ressuscitar o defunto e as belas palavras proferidas em sua honra 
deveriam contribuir para fazer a palavra circular nele novamente. 
Um ritual que invoca o que Montoya observou em sua época. 
(CLASTRES, 1978, p. 103).
Esta concepção de eternidade também se fundamenta na 
procura da terra-sem-males, porquanto existe no pensamento 
guarani a possibilidade de o ser humano encontrar a terra-sem-
males sem, necessariamente, morrer. Na expressão de Melià:
Para o guarani existe uma relação entre terra-sem-males e perfei-
ção da pessoa; o caminho de uma leva à outra. E assim como a 
terra-sem-males é real e está neste mundo, a perfeição que, em 
seu grau por excelência, inclui o não morrer – que não se restrin-
ge simplesmente à imortalidade – também é real e se dá na terra. 
A terra-sem-males como terra nova e terra de festa, espaço de 
reciprocidade e de amor mútuo, produz também pessoas perfeitas 
que não saberiam morrer. Gerações e gerações de guaranis têm 
ido ao encalço desta meta, nada utópica, pois tem lugar firme 
a132 Ed u c a ç ã o & LinguagEm • v. 14 • n. 23/24  • 120-145, jan.-dEz. 2011iSSn imprESSo:1415-9902 • iSSn ELEtrônico: 2176-1043
sob nossos pés. Suas migrações levaram-nos às mais distantes 
geografias, dispersaram-nos e fizeram-nos diferentes em dialetos 
e em outras formas culturais – artesanato, rituais, organização 
social – mas sempre se manteve o mito – ideia-força e símbolo 
carregado de totalidade – de que a perfeição da pessoa se dá na 
terra-sem-males, não no além, mas aquém da morte. (MELIà, 
1989, p. 343-344).
Reatualização da visão de mundo: tempo e 
renovação
Diferentemente do tempo histórico que rege os conheci-
mentos civilizados, o tempo dos povos indígenas fundamenta-se 
no mito, como afirma Eliade:
o que aconteceu ab origine pode ser repetido através do poder 
dos ritos. Para eles, portanto, o essencial é conhecer os mitos. 
Essencial não somente porque os mitos lhe oferecem uma ex-
plicação do mundo e de seu próprio modo de existir no mundo, 
mas, sobretudo, porque ao rememorar os mitos e reatualizá-los, 
ele é capaz de repetir o que os deuses, os heróis ou os ancestrais 
fizeram ab origine. Conhecer os mitos é aprender o segredo da 
origem das coisas. Em outros termos, aprende-se não somente 
como as coisas vieram à existência, mas também onde encontrá-
las e como fazer com que reapareçam quando desaparecem. 
(ELIADE, 2004, p. 17-18).
A reatualização do mundo que se ordena em função da 
concepção de origem do mundo ressalta seu ritmo unitário. 
Diz Eliade:
o que interessa à nossa pesquisa é o fato de, malgrado a diferen-
ça das estruturas socioeconômicas e a variedade dos contextos 
culturais, os povos arcaicos pensarem que o mundo deve ser 
anualmente renovado e que essa renovação se produz obedecendo 
a um modelo: a cosmogonia ou um mito de origem, que desem-
penha o papel de um mito cosmogônico. (2004, p. 44).
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Entre os guaranis mbya, habitantes das aldeias de São Paulo, 
tem sido criterioso o cumprimento dos rituais de renovação do 
ano cíclico, conforme descreveu Godoy (2007)3.
A cerimônia de consagração da erva-mate, designada ka’a 
nhemonxiã (literalmente erva amarrada), realiza-se no início do 
inverno e início da primavera. Ela marca as concepções ara yma 
e ara pyau, isto é, ano velho e ano novo. Surgem recursos que 
indicam o renascimento da natureza como um tema cósmico 
do tempo-origem mítica e ordenação do ciclo ritual anual para 
os viventes (Ibid.).
O termo central desta transformação-renovação é aguyje. 
Segundo Cadogan (1959), ele significa maturidade dos frutos, dos 
alimentos, e também perfeição espiritual. Deriva para aguyjevete: 
termo de gratidão e agradecimento que permeia todos os en-
contros unindo pessoas em diferentes situações, particularmente 
em condições hierárquicas distintas.
Para a realização desse ritual os indígenas colhem galhos 
da árvore de erva-mate para depois amarrarem em galhinhos. 
Estes são presos e suspensos no amba (região central e diantei-
ra), na casa de rezas. Durante toda a noite eles são consagrados 
e benzidos pelos rezadores da comunidade. No dia seguinte, as 
folhas são socadas no pilão e a farinha da erva-mate é coloca-
da nas cuias e depois encaminhada a seus donos, após serem 
benzidas durante a segunda noite. Nesta cerimônia é dominante 
um sentido de descoberta e de revelação dos acontecimentos 
futuros. Há um clima de fé e de esperança (mbojerovia) durante 
os cantos e danças que se propagam por toda a noite e onde está 
onipresente a força do cachimbo (petỹgua) e do fumo (petỹ). 
(Ver, com mais detalhes, GODOY et al., 2007.)
É também convincente o fato de nas aldeias onde se realiza 
esta cerimônia predominar um clima de dedicação à tradição, 
contra a invasão incontrolável do teko axy. Sobretudo, torna-se 
real a ideia de evitar ou adiar a aniquilação do mundo.
3 Os pesquisadores puderam registrar a realização de algumas ocorrências desse ritual 
nas aldeias de São Paulo: Krukutu, Tekoa Ytu e Tenonde Porã, nos dez anos passados. 
Notou-se uma grande movimentação dos líderes religiosos e das comunidades nesse 
desempenho cultural.
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A perfeição primordial evidente no tempo cíclico exige a 
volta aos primórdios a fim de sentir a perfeição do princípio.
A ideia de que a perfeição estava no princípio parece ser muito 
antiga. Ela é, em todo caso, extremamente difundida. É uma ideia, 
por outro lado, que pode ser indefinidamente reinterpretada e 
integrada nas inumeráveis concepções religiosas. […] a ideia de 
perfeição dos primórdios desempenhou um importante papel 
na elaboração sistemática dos ciclos cósmicos cada vez mais 
amplos. O “Ano” comum foi consideravelmente dilatado, dando 
nascimento a um “Grande Ano” ou a ciclos cósmicos de uma 
duração incalculável. à medida que o ciclo cósmico se tornava 
mais amplo, a ideia da perfeição dos primórdios tendia a implicar 
a seguinte ideia complementar: para que algo de verdadeiramente novo 
possa ter início, é preciso que os restos e as ruínas do velho ciclo sejam 
completamente destruídos. Em outros termos, para obtenção de um 
começo absoluto, o fim do mundo deve ser radical. A escatologia 
é apenas a prefiguração de uma cosmogonia do futuro. Mas toda 
escatologia insiste em um fato: que a Nova Criação não pode 
ter lugar antes que este mundo seja definitivamente abolido. Não 
se trata mais de regenerar o que degenerou – mas de destruir o 
velho mundo a fim de poder recriá-lo in toto. A obsessão da be-
atitude dos primórdios exige a aniquilação de tudo o que existiu 
e que, portanto, degenerou após a criação do mundo: é a única 
possibilidade de restaurar a perfeição inicial. (Idem, p. 51) 
Uma dinâmica centralizada na formação do nome-alma, a 
palavra-alma recria-se no ritual do batismo (nhemongarai, yyka-
rai) (ver GODOY, 2003; GODOY; MARCONDES, 2009). Esse 
ritual é desenvolvido com disciplina em todas as aldeias. Ocorre 
no mês de janeiro, momento em que se projetam valores de re-
novação e força da natureza. Os grandes líderes religiosos e as 
mulheres kunhã karai conduzem a cerimônia que visa denominar 
os novos seres humanos (Ibid.). Receberão eles o nome (ery) 
que designa um elo vital com as entidades heróicas.
Mbo aguyje transforma-se no sentido de aperfeiçoamento, 
desencadeia-se nas dinâmicas descritas. Expande-se para uma 
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visão cósmica na qual a natureza torna-se o espelho para o racio-
cínio fundamentado na percepção. Uma lógica própria retrata-se 
por meio dos verbos -endu (ouvir [D: 286]); monhendu (fazer, 
ouvir [Ibid.]); -japyxaba (escutar, [Ibid. p. 253]); -nhemomburu, 
-pota, nheatã (esforçar-se [Ibid. p. 112, 152, 253]).
O verbo entender, endu (Ibid. p. 251), exprime-se como 
palavra para o entendimento na via dos sentidos. Distingue-se 
da palavra kuaa, que se orienta por um sentido específico de 
saber, aprender, conhecer (Ibid. p. 92).
A restauração do mundo permite sua renovação: renovar 
para continuar a ser.
O tempo ecológico e estrutural
Silvia Carvalho (1986/87) demonstra que a concepção 
cíclica do tempo, associada ao movimento pendular – vida e 
morte –, sugere uma imagem espiralada do tempo. Apoiada nas 
considerações de Leach, assinala a autora duas experiências bá-
sicas do tempo, que seriam: (1) a repetição de certos fenômenos 
da natureza; (2) as mudanças irreversíveis da vida. No que se 
refere à primeira experiência, cabe dizer que a observação dos 
fenômenos da natureza exprime uma associação entre um tempo 
ecológico e um tempo estrutural. Para Carvalho,
Na realidade-caos que é o universo, os povos recortam a sua 
realidade da única forma lógica e inteligente, guiados pela expe-
riência social dessa mesma realidade por eles vivida.
Portanto, se o homem primevo (caçador-coletor) pensa o tempo 
como pendular, não é porque sua “religião animista” lhe diz 
que a vida e a morte, “o corpo e o túmulo são simplesmente 
residências temporárias e alternadas para a essência da vida, a 
alma”, mas porque ele percebe que a vida do homem é a morte 
do animal e vice-versa, e que a energia capaz de fazer crescer, 
florir e frutificar a vida sobre o planeta corre do homem para a 
natureza e da natureza para o homem, na forma de alimento que 
se transforma em sangue, carne e osso das gerações emergentes. 
(CARVALHO, 1986/87, p. 163).
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Assim, a conduta do caçador-coletor se estrutura em duas 
coordenadas: “a tendência a um equilíbrio com o universo que 
é o ‘outro’, o não humano, e a da partilha e identificação com a 
comunidade, como única maneira de garantir a reprodução do 
modo de produção cinegético e assim, também, da comunidade 
humana” (Ibid., p.164). Para o caçador-coletor fica evidente uma 
organização social em que o acúmulo de bens, por parte de 
algum indivíduo, não é permitido, pois um desequilíbrio social 
da comunidade humana acarretará também um desequilíbrio 
das relações entre o ser humano e os não humanos. A ideia 
de reciprocidade entre os humanos necessariamente permeia 
as relações destes com a “natureza”. Esta perspectiva de certa 
forma acompanha as gerações vindouras:
Claro que o caçador sabe, tanto quanto nós, que não é mais 
ele, mas seu filho que repetirá, com o passar dos anos, os ciclos 
vindouros, pois, subjacente ao esquema circular do périplo do 
território, o movimento pendular (da morte-vida, vida-morte) im-
primirá sempre, por mais insignificante que se afigure, uma certa 
profundidade: a representação do fluxo do tempo será sempre um 
tanto espiralada, ainda que concepções “reencarnistas” possam 
reconduzi-la ao círculo original. (Ibid., p.164).
Na acepção da autora, uma concepção linear do tempo 
se dá quando a comunidade humana começa paulatinamente a 
romper com uma ideia de reequilíbrio com a natureza, quando 
a pessoa humana não se vê mais responsável por seus atos, jo-
gando para um além-túmulo a punição de seus erros, ou seja, a 
vida humana não é mais pensada como uma troca entre o não 
humano e o humano.
Vivências e representações míticas
Com frequência observam-se mães guaranis coletando 
pequenas flores amarelas (poty mirĩju) e dando-as a seus filhos 
de colo. A flor amarela era aquela que, no mito dos irmãos, era 
pedida por Kuaray (Sol), enquanto este ainda se encontrava 
na barriga de sua mãe. Várias vezes os pesquisadores foram 
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surpreendidos pelo oferecimento de flores, mudinhas e plantas, 
geralmente doadas por meninos. A prática educativa de não bater 
nas crianças também pode ser explicada pelo mito. Em certa 
altura, quando a mãe do Sol caminhava em busca da casa de seu 
marido (Nhanderu), guiada por Kuaray dentro de sua barriga, 
ela parou para coletar outra flor amarela, pedida por Kuaray. 
No momento de pegar a flor, uma abelha ou vespa mordeu-a, e 
ela, com raiva, bateu na barriga, dando uma bronca em Kuaray. 
Este se negou, dali em diante, a guiar a mãe, e ela foi parar na 
casa das onças, onde acabou sendo devorada.
Para os mbya, os atos praticados pelos irmãos Kuaray e Jacy 
são modelos com relação aos quais os indivíduos da sociedade 
procuram nivelar suas crenças e atitudes. Nesse contexto, crenças 
como em Yvy Mara ey podem ser vistas como catalisadores de 
práticas sociais e individuais. (LITAIFF, 2004, p. 24).
A compreensão do pensamento mítico torna-se evidente 
no relato de um grande xamã, líder religioso (e também político) 
da aldeia Ribeirão Silveira: Jijokó4.
Encontra-se Jijokó em seu novo local de morada, ou me-
lhor, local de trabalho. Ele mostra à autora suas plantações de 
milho, banana, mandioca. Sua grande esperança é que o milho 
cresça e vá para frente. Os guaranis tentam frequentemente 
cultivar o milho na aldeia, demonstrando que esta planta tem 
um valor tanto mítico quanto como um alimento que sempre os 
acompanhou em suas caminhadas, e como um alimento principal, 
antigamente, nos rituais de consagração e batismo.
Schaden (1962) lembra que o ciclo econômico anual é 
também um ciclo de vida religiosa, que se fundamenta nas di-
ferentes fases da cultura do milho. Este alimento apresenta-se 
como aquele que rege o calendário religioso dos guaranis. O 
milho guarani não é o milho que normalmente se conhece; ele 
é chamado de avati ete, ou melhor, o milho verdadeiro. Segundo
4 Os autores reproduzem dados sobre este relato conforme Carvalho (2001).
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Xaí, esposa de Jijokó, este milho é conhecido como milho pu-
ruruca, ou milho criança, pelo fato de as espigas darem com o 
pé pequeno. O milho juruá é chamado de milho-de-cavalo, por 
ser duro, mas Xaí também gosta dele. Schaden comenta que este 
milho guarani era chamado de saboró pelas populações rurais. 
Este não tinha valor econômico, de venda, o que incentivou os 
guaranis a começarem a plantar o milho juruá, milho duro que 
paulatinamente entrou na dieta indígena. 
Todavia, ainda hoje os guaranis de Ribeirão Silveiras ten-
tam plantar este milho “criança”, mas com pouco êxito, pois a 
composição do solo não ajuda seu desenvolvimento e há muitas 
dificuldades para encontrar sementes para plantio.
“Milho, milho é o mais sagrado. Por quê? Porque o milho 
que a gente chama não é o milho encontrado por aí; é o avati 
parai (milho coloridinho), neste daí a gente fazia mbojapé (pão 
ou bolo), e a gente levava esse mbojapé para casas de reza (opy), 
onde pajé batizaria e daria seu nome para as crianças” (MARIA-
NO, apud CARVALHO, 2001, p. 17).
Assim, a prática comum do plantio do milho encontrada 
entre os guaranis se alicerça, antes de tudo, no mito, e é por 
causa desta referência mítica que eles continuam plantando o 
milho, mesmo sabendo que vão correr o risco de ele não crescer. 
O não crescimento do milho não é interpretado apenas como o 
resultado de um solo cansado, que não consegue mais produzir 
(embora eles tenham consciência disso), mas é um indicativo de 
que a comunidade não está seguindo as regras verdadeiras da 
vida, a saber, do nhandereko (modo de ser).
O milho representa, também, um alimento que educa o 
corpo. Aliás, alimentar o corpo, para os guaranis, não envolve 
apenas o alimento, mas também a maneira como este alimento 
é adquirido. Em outro encontro com Jijokó, ao ser questionado 
se estava bem, ele respondeu: “No mês de agosto teve muita 
pessoa doente, curei três, aí fiquei doente. Teve um, o Ricardo, 
meu cunhado, que foi pegar (cortar) palmito e começou a passar 
mal e veio para casa. De noite a mulher dele veio me chamar, 
perguntando se eu podia ir na casa dela para rezar. Respondi 
que não; tava doente, não podendo fumar petỹgua, pulmão… 
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peito dolorido… que a comunidade teria que levar ele na minha 
casa. Aí fui no Menegildo falar que ele era jovem e tinha que 
fumar o petỹgua, eu não podia, muito eu não posso. Acho que 
Ricardo misturou coisa do mato e de doença comum. Aí salvei 
três e quase que eu fui no lugar deles”.
Este relato de Jijokó sobre a doença e a possibilidade de ele 
morrer em lugar daqueles a quem ele cura representa um traço 
comum no pensamento do pajé. Pode-se relacionar a doença 
do Ricardo, e no caso a doença de “mato”, como falou Jijokó, 
com o fato da coleta do palmito, que os guaranis exploram com 
grande intensidade. Então a ação desequilibrada do índio em 
relação ao palmito gerou-lhe a doença. E o pajé, ao curar esse 
indivíduo, rompeu o processo de sanção imposto pelo “dono5” 
do palmito, e por isso mesmo correu o risco de sofrer da doença 
que o outro tinha.
Jijokó conta muitos exemplos de pessoas que sofrem po-
deres mágicos relativos às faltas cometidas pelos indivíduos e 
tendem a um comportamento característico da visão de metemp-
sicose, traduzido pelo verbo –jepota, que significa transformar-se 
(virar) em animal (DOOLEY: 74):
“Tinha uma prima minha aqui no Silveira que começou a só 
comer carne crua, carne de porco do mato, de caça. Até uru 
(galinha) ela comia, só dava uma passadinha no fogo para dis-
farçar. Xeramoĩ falou que não podia comer carne crua. Ela ficou 
doente e morreu, seu corpo ficou mole, e as pessoas falavam: 
‘Tava comendo carne crua, não pode, é errado’. Levaram para 
enterrar, mas ela não tava morta. Quando foram ver ela tava 
no buraco, aí chamaram o pajé (xeramoĩ) para acabar de matar 
através da reza6.”
A presença do porco do mato não parece um detalhe sem 
importância, principalmente quando se têm em mente as obser-
vações feitas por Lévi-Strauss na obra O cru e o cozido, sobre 
5 A natureza compreende entes espirituais que cuidam das vidas animais e vegetais. 
Neste sentido, existe o dono das árvores (yvyrádja), dos rios (yydjá) etc. (ver GODOY, 
2003; CARVALHO, 2001; MARIVALDO, 2002).
6 O termo xeramoĩ, utilizado para designar o pajé, significa “meu avô”.
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o queixada como elemento de intermediação entre o homem e 
a fera (entre o ser humano e a onça). No mito analisado por 
Lévi-Strauss, os seres humanos são transformados em porcos do 
mato. E um herói mítico só monta nas costas do jaguar porque 
este tem em seu dorso o corpo de um queixada morto.
Estes relatos de Jijokó introduzem uma visão mítica de 
mundo. As transformações de gente em onça, principalmente, 
são fundamentais para se discutir a visão de cultura e natureza 
para o pensamento tradicional guarani.
Jijokó relatou que antigamente, quando comiam a caça, 
eles mantinham os ossos dentro da panela. Depois que tudo 
estava comido, os pajés tocavam nos ossos e a caça voltava 
viva para a mata. Esta noção da ressurreição pelos ossos se 
fundamenta nos mitos dos gêmeos, Sol e Lua. Ainda hoje isso 
é lembrado e contado pelos guaranis de Ribeirão Silveira: a mãe 
do Sol e da Lua foi devorada pelas onças, mas os ossos foram 
preservados. Kuaray (Sol, literalmente filho da sabedoria), ao 
descobrir os ossos da mãe, tentou várias vezes ressuscitá-la, 
mas não dava certo, porque a Lua logo pulava nos seios de 
sua mãe para mamar, e novamente ela se desmanchava. Então 
Kuaray desistiu de ressuscitar a mãe em forma humana e a 
transformou em paca. Por isso, quando uma paca é caçada, 
deve-se assá-la na fogueira e nunca temperá-la com sal. Depois, 
deve-se distribuir sua carne preparada ao máximo possível de 
pessoas para que a comam.
Transformar-se em onça após a morte supõe uma dinâmica 
mítica extremamente perigosa. Em primeiro lugar, indica uma 
metáfora que compromete a vítima entre os dois polos: o da 
animalidade e o da cultura. Sabendo-se que a onça é o animal 
predador por excelência, o destino jepota exige operações des-
trutivas com relação ao cadáver. Neste caso, ele será exumado 
e, em seguida, queimado.
Esta operação é um momento de extrema periculosidade, 
pondo-se em destaque as lideranças xamânicas e seus auxiliares 
para decidir sobre os acontecimentos. O certo é que prepondera 
um medo coletivo do retorno e morte de todos pela atuação 
destrutiva do defunto transformado em onça.
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Por outro lado, a onça tem uma relação profunda com a 
figura do pajé. Numa conversa com Jurema sobre um tivi ũ (onça 
preta), ela contou que quando se está no meio do mato o tivi 
não deve ser chamado assim, mas de xeramoĩ, pois seria falta de 
respeito chamar a onça de tivi no meio do mato. Indagada sobre 
o porquê disso, Jurema disse que a onça é mais forte e também 
pode matar o homem. Portanto, em certo sentido, ela é protetora 
e parente mais antigo dos animais da mata. Este depoimento é 
muito importante, pois em quase todas as culturas indígenas há 
um vínculo entre o xamã e a onça. Alguns povos acreditam que 
o xamã (xeramoĩ) vira onça quando morre, e para os guaranis, 
no mito dos gêmeos, a onça mais velha “adota” o Sol e a Lua.
Considerações finais
Compreende-se o pensamento mítico como portador de 
uma lógica que explica o mundo e o viver no mundo. A tradição, 
ao reinventar sua lógica sobre o mundo em que se vive, um mun-
do diferente do mundo do passado, onde a tradição se originou 
e se consolidou, cria elementos de junção entre sua estrutura e 
as mudanças que interferem no modo de organização da vida 
social. Ao criar estes elementos, o pensamento mítico se esforça 
para explicar, dentro de sua lógica, o novo, o outro.
As narrações revelam a capacidade de pensar em si mesmo 
a partir do outro, e assim o outro não é só o estranho, mas tam-
bém aquele que possui uma maneira diferente de pensar naquilo 
que o próprio indivíduo pensa e é.
No decorre deste trabalho procurou-se demonstrar que o 
pensamento guarani se traduz no viver cotidiano deste povo. O 
mito explica o porquê da vida. Indicou-se que a educação tra-
dicional dos guaranis deve ser compreendida como a junção da 
palavra (mito) com a terra (local onde se realiza o nhandereko). 
Neste sentido, a “palavra guarani” enfeita a “terra guarani” e a 
“terra guarani” sustenta a palavra; uma não se dá sem a outra, 
pois é na “terra guarani” que a palavra pode ser trocada com 
o outro; é a reciprocidade do dizer. A palavra só tem sentido 
quando é dita e ouvida; a palavra e a terra guarani se dão na 
comunhão com o outro. A “palavra guarani” humaniza e diviniza 
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o ser guarani, mas também participa da formação do mundo e 
de todos os seres, e assim a palavra liga o guarani ao divino e 
ao mundo. Não há uma dicotomia divindade-natureza, como no 
pensamento religioso católico, pois todos os seres vivos possuem 
sua palavra, enfim, sua história.
Compreende-se que a educação escolar, apesar de ser per-
cebida como um instrumento necessário em relação ao mundo 
envolvente, opõe-se à educação tradicional do grupo pelo fato 
de ela ter por base uma “verdade universal” que muitas vezes 
não leva em consideração as outras formas de conhecimento. 
Não obstante esta oposição, os guaranis se esforçam para “do-
mesticar a escola”, ordenando-a em um espaço simbólico capaz 
de representar a distância entre os universos culturais.
Seria um grande equívoco confundir o papel social do 
xamã com o da escola. Entende-se, como Gow (1991), que a 
escola, para as comunidades indígenas, tem a função de traduzir 
o mundo social do não índio; por conseguinte, ela ganha em 
importância, pois além de ser um espaço de conhecimento do 
outro, é também o espaço onde ficam as crianças. Por outro 
lado, o xamã é o tradutor do mundo não humano, das forças 
da natureza. É neste sentido que a relação com a natureza é 
fundamental para a educação tradicional guarani e torna-se uma 
questão da própria condição humana deste povo.
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